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RESUMEN 
Estudio intertextual del Llibre d'amic i amat en los ambitos de Ia espiritualidad, de Ia teologfa y de Ia 
Iiteratura vernacular, sobre todo mediante referencias a Ia patrfstica latina, el pensamiento de cistercienses y 
victorianos, Ia legenda de Ami et amile, etc. Se adopta el metodo de las filiaciones, pero con rectificaciones 
notables: no basta con sefialar el parentesco de motivos y temas, etapa que debe prolongarse por un estudio 
de Ia funci6n y el sentido de dichos elementos en Ia arquitectura, el sistema de un pensamiento. Se pone de 
realce, asimismo, Ia importancia de compaginar filosoffa y poetica, en tomo a Io que pudiera ser una tipolo-
gfa del exemplwn en el opusculo Iuliano. 
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ABSTRACT 
Intertextual study of the Libre d' amici amat in the fields of spirituality, theology and literature, with spe-
cial references to the latin patristic, the thought of the Cistercians and the Victorines, the legenda of Ami et 
Amile, etc. The method of filiations and sources is adopted, but with major corrections: the likeliness about 
themes and motifs has not only to be pointed; that first step must be prolonged by an interrogation about the 
sense and the function of these elements in the architecture, the systeme of a particular thought. The a. 
emphatises also how relevant to unify philosophy and poetics it is; in that way, he outlines the chief features 
of one possible tipology for the examplum in the Iullian opuscule. 
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En 1995 salfa a Ia luz Ia edici6n crftica del Llibre d'amic i amat (Laa) de Ramon Llull (c.l232-
c.1316), fruto de un esmerado trabajo de Albert Soler, en Ia serie B de Els nostres classics.' De 
acuerdo con las normas de dicha co!ecci6n, el establecimiento del texto predomina sabre su comen-
tario, lo que se traduce porIa ausencia de anotaciones culturales y literarias, que completen el riquf-
simo aparato de variantes textuales que, en el caso que nos ocupa, se extiende a versiones en cata-
hin, latfn, frances y aprovenzalada. Junto con nuestra admiraci6n por dicho trabajo ejemplar, no 
podemos menos que echar en falta un aparato de notas culturales, tanto mas cuanto que lo permi-
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tfan las 310 paginas del volumen in quarto. Dicha tarea nos parecfa imponerse tanto mas cuanto 
que, en el plano textual, la presente edici6n crftica ya no podfa representar, por razones obvias, una 
pequefia revoluci6n, como lo fuera, en su tiempo, la version de Galmes y Ferra de 1914, la prime-
ra en suprimir las abundantes interpolaciones humanistas del texto. Por sus intereses exclusiva-
mente -y repitamoslo, ejemplarmente- paleograficos, la nueva edici6n no ofrece tampoco una 
bibliograffa exhaustiva sabre el Laa, lo cual, sin representar una ingente masa de estudios, hubiera 
aportado un valioso instrumental para uso del investigador. En resumidas cuentas, esta obra maes-
tra, repetidas veces editada, sigue careciendo de un aparato de notas que pueda orientar allector en 
ellaberinto de sus contextos, tanto intrfnseco (el arduo y evolutivo pensamiento Iuliano) como 
extrfnseco (su inserci6n en el entomo de la epoca). 
Con estas paginas, deseamos aportar nuestro granito de arena a la tarea de la elucidaci6n de 
un texto enigmatico, tanto por su extremada originalidad como por su caracter atfpico, diffcil de 
encajar, en el casillero de los generos medievales. Lo que nos proponemos, con nuestro trabajo, es 
efectuar una pesquisa sabre su genesis, rastreando las posibles fuentes del autor. No se nos oculta 
que la problematica de las fuentes es secundaria, pues lo esencial, en el Laa como en toda obra 
sefiera, no radica tanto en el inventario de materiales como en el proyecto vital y literario que rige 
su composici6n. Una vez reconocidas sus limitaciones, partiremos una lanza por dicho metoda, el 
cual nos sigue pareciendo pertinente para desentrafiar el entomo y el aprendizaje del autor e, inclu-
so, para calar en estratos mas profundos de la obra. ~Es el Laa una <~oya de mudejarismo litera-
rio», obra de un «suff cristianizado»,2 como lo sugerfa America Castro, fiandose en las declaracio-
nes de Llull sabre la existencia de un original en arabe? Careciendo de las mas elementales com-
petencias del arabista, no nos aventuraremos en un estudio -donde ha zozobrado mas de un inves-
tigador- de sus fuentes islamicas. Pero lo que sf esta a nuestro alcance, consiste en realizar un pri-
mer careo de sus posibles fuentes cristianas,3 que desglosaremos en latinas -o sea patrfsticas-, 
neolatinas y vemaculares. En la medida de lo posible, intentaremos descartar lo que constituye un 
patrimonio comun, «los bienes mostrencos» de la conciencia medieval, para cefiimos a influencias 
claramente delineadas, reconociendo la parte de subjetividad que ello implica. Nuestro texto de 
referencia sera, por supuesto, la magnifica edici6n de Albert Soler, con la salvedad de que haremos 
constar asimismo la numeraci6n tradicional.4 
2 America Castro, La realidad hist6rica de Espaiia, Mexico, Ed. Pom1a, 1954, p. 302 y 308. Para un balance, 
razonablement esceptico, de Ia influencia sufi: Dominique Urvoy, <<Les emprunts mystiques entre Islam et Christianisme 
et Ia veritable portee du Llibre d'amic>>, £studios lu/ianos 23, (1979), pp. 37-44. 
3 Por figurar ya en nuestra tesis doctoral, no realizaremos un inventario de Ia fuentes bfblicas, a menudo simples 
alusiones, que afectan a un minima de setenta y seis apartados, o sea mas de una cuarta parte de Ia obra, lo que, ya de 
entrada, relativiza Ia eventual influencia islamica en dicho opusculo: Vincent Serverat, L'etre et Iajoie. La philosophie de 
Ramon Llull dans le Llibre d'amic e amat, Greifswald, Reineke, 1993, pp. 447-461. 
4 En efecto, no creemos que Ia nueva numeraci6n aporte una soluci6n definitiva, caso de que sea posible, a! espi-
noso problema de Ia division del texto en secuencias y, como corolario, a! de su suma total que remite, como se sabe, a los 
dfas del aiio (~pero que tipo de aiio?). El editor adopta, en casos litigiosos, un criteria de delimitaci6n que nos parece fran-
quear las puertas a cierto subjetivismo: <<cada versicle constitueix una certa unitat tematica i argumental que fa un sentit 
complet». (A. Soler, en Laa, o.c., p. 53). A nuestro modesto entender, serfa preferible adoptar, en algunos casos, criterios 
menos <<materiales», mas <<formalistas» y estilisticos. Por tomar un ejemplo, no seria absurdo desdoblar el apartado 
1291133-134, basandose en una tecnica Juliana usual para el inicio de versfculo, a saber un verbo en imperfecto (cuyo 
semantismo resume Ia acci6n y enmarca, de modo panoramico, los preteritos subsiguientes), seguido del sujeto. 
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I. LA PATRISTICA LATINA 
Como es de esperar, entre las fuentes latinas del Laa predominan, de modo abrumador, los tex-
tos cristianos de Ia Antigiiedad tardfa, si bien no puede descartarse alguna reminiscencia de Ia lati-
nidad chisica, y pensamos en un pasaje de Cicer6n, reformulado, y sin duda difundido en el medie-
vo, por San Ambrosio de Milan (c.340-397). En el De officiis ciceroniano, se bosqueja, en efecto, 
un retrato moral de Escipi6n el africano, que estriba en Ia doble paradoja del «descanso atareado» 
y de «Ia soledad acompafiada»: 
numquam se minus otiosum esse quam cum otiosus, nee minus solum quam cum solus 
esset. Qure declarat ilium et in otio de negotiis cogitare et in solitudine secum Joqui soli tum, 
ut neque cessaret umquam et interdum colloquia alterius non egeret.5 
Frente a este texto, Ambrosio de Milan va a situarse en una !6gica de emulaci6n entre el heroe 
pagano y el santo de Ia revelaci6n bfblica, encareciendo el modelo de Moises con respecto a! de 
Escipi6n: cuando moraba en el desierto, ellegislador hebreo nose contentaba con plan ear sino que 
realizaba prodigios y, ademas, no solo vivfa en compafifa de sf mismo sino de Dios: 
Non ergo primus Scipio sciuit solus non esse cum solus esset nee minus otiosus cum otio-
sus esset; sciuit ante ipsum Moyses qui cum taceret, clamabat, cum otiosus staret proelia-
batur, se etiam de hostibus quos non contingerat, triumphabat [ ... ]. Et in ilia solitudine qui 
cum eo Joqueretur no deficit, unde et David ait: <<Audiam quid loquatur in me Dominus 
Deus». Et quanto plus est cum aliquo Deus loquatur, quam ipse secum?6 
En el Laa, Ramon Llull desarrolla sobre todo Ia paradoja de Ia «soledad acompafiada» (solus 
non esse cum solus esset), siguiendo Ia relectura ambrosiana de una soledad que consiste, no en 
estar a solas consigo mismo sino con Dios, a lo que se afiade un corolario tematico, por contraste, 
el de Ia, «compafifa solitaria», o sea Ia soledad del contemplativo rodeado del gentfo mundano (tot 
sol enfre les gents): 
[46/45] Desira l'amich soliditat e ana estar tot sol per c;:o que agues companya de son amat, 
ab Jo qual esta tot sol enfre Ies gents. 
[47/46] Estava J'amich tot sol, sots l'ombra d'un bell arbre. Passaren homens per aquelloch 
e demanaren-li per que stava sol; e I' amich respos que sol fo con los ach vists e ohits, e que 
d'abans era en companya de son amat. 
[348/356] Anava J'amich consir6s de son amat e atroba en Ia via grans gents e grans com-
panyes que li demanaven de naves. E J'amich, per c;:o cor atrobava plaer en son amat, no 
respos a c;:o que li demanaven e dix que per c;:o que no.s lunyas de son amat no volia res-
pondre a lurs paraules. 
5 Cicer6n, Des devoirs, L. 3, I, M. Testard (ed.), Paris, Les Belles lettres, 1965-1970, II, p. 70. 
6 Ambrosio de Milan, Des devoirs, L. 3, I, M. Testard (ed.), Paris, Les Belles lettres, 1984-1992, II, p. 80-81. 
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Valiendose del polfptoton (annominatio) a partir del radical sol, en una gran variedad de fle-
xiones, Ramon Llull multiplica los sentido equfvocos en tomo a Ia paradoja fontal de Ia «soledad 
acompaiiada»: 
[292/299] [ ... ].Corals no est mas amors, en les quais me fas estar sole ab companya de tes 
amors e de tos honraments. Car tu est sol en mi sol, qui son solitari ab mos pensaments, con 
Ia soli tat tua, sola en honors, m'haja sola a !oar e honrar ses valors, sens temor des! desco-
neixents qui no t'an sol en lurs amors. 
La predilecci6n por Ia paradoja de Ia «soledad acompaiiada, (tu est sol en mi sol) no quiere 
decir, sin embargo, que haya desaparecido el segundo tema ciceroniano, el del «descanso atarea-
do» (in otio de negotiis cogitare). Y noes sin duda fortuito que Ia annominatio de sol se concate-
ne, acto seguido, en Ia de solar,;: 
[293/300] Solas; est, amat, de solas;; per que en tu han solas; mos pensaments en ton solas; [ .. .]. 
Lo que sf se da es cierto olvido del negotium, que pasa a un segundo plano, para centrarse en 
el otium contemplativo, en congruencia con Ia intenci6n del Laa, una compilaci6n de plegarias 
abreviadas para cada dfa del afio. Parece como si Ramon Llull, descartando elnegotium, no hubie-
ra cruzado sino tres de las cuatro circunstancias vitales -so/us, cum Deo, et otiosus- en un tema 
unico, el solaz de Ia soledad contemplativa, lo que se plasma en Ia paronomasia solar! solitat: 
[239/245]-Digues, foil, que es solitudo? 
Respos: -Solas; e companya d'amich e amat. 
-E que es solas; e companya? 
Respos que solitudo estant en coratge d'amich qui no membra mas tan solament son amat. 
[340/349] [ ... ] E es qiiesti6 per qual de tots quatre fo mills asolas;at l'amich en son amat. 
Cerrando este primer paralelo, nos limitaremos a sefialar que tl termino solar, por su semantis-
mo, se acerca a Ia expresi6nfruitur gaudio, que utiliza Guillermo de Sairit-Thierry, en vez de otium, 
cuando retoma, en su Epistola aurea, el tema ciceroniano-ambrosiano de Ia «soledad acompafiada».7 
En nuestro recorrido de Ia patrfstica latina, hay cierta 16gica en pasar de Ambrosio de Milan 
a Ia imponente figura del que fuera su aventajado catecumeno, Agustin de Hipona (354-430). Su 
impronta, directa o indirecta, en el Laa, es tan capilar y ramificada que hace imposible, en el 
marco de este articulo, un estudio, o incluso un simple bosquejo, del conjunto de tesis agustinia-
nas que encierra Ia obra.8 Por dicho motivo, nos limitaremos ados calas, Ia primera en Ia con-
7 << Vere enim sol us est, cum quo Deus non est. Cum quo enim Deus est, numquam minus est sol us. quam cum sol us 
est. Tunc enim libere fruitur gaudio suo, tunc ipse suus es ad fruendum Deo in se, et se in Deo>>: Guillermo.de Saint-Thierry, 
Epistola adfratres de Monte-Dei, cap. 19, en M.-M. Davy (ed.), Un traite de vie solitaire[ ... ], Paris, Vrin, 1940, p. 78. 
8 Por ejemp1o 1a serie §§ 289/296-293/300, 296/303"304/311, bien pudiera de pender de los Soliloquia agustinia-
nos, al basarse en una meditaci6n sobre las perfecciones divinas, enunciadas, al modo de una doxologia liturgica, median-
te una multiplicidad de preposiciones: <<me tens enamorat, ab tes amors, quiin'an enamorat de tes amors, per tes amors e 
en tes amors» (§ 292/299). Cfr. Agustin de Hipona, Soliloquia, L.1, 3, dans Opera, Paris, 1836-1838 (=Opera), vol. L c. 
599 (en particular, pour veritas y Laa § 304/311). 
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cepcion por asl decir «racionalista» del quehacer teologico, Ia segunda en Ia interioridad como via 
de acceso a Dios. 
En el versfculo 191/197, Ramon Llull glosa poeticamente el programa agustiniano de una fe-
inteligencia, credo ut intelligam, lo que traduce el mallorquln, situando a! amante en una encruci-
jada espiritual, enfre creen~a e intelligencia. 9 Como una Ianzadera de telar, el alma del creyente se 
mueve en un perpetuo vaiven, entre Ia escucha docil de Ia predicacion cristiana y Ia indagacion de 
razones, que Ie permitan alzar su creencia a! rango de una inteligencia de Ia fe: 
[1911197] Tant amava l'amich a son amat, que de tot yO que li dehia lo crehia. E tant lo desi-
rava entendre, que tot yO que n'ohia dir volia entendre per rahons necessi:uias. 
E per ayo, Ia amor de l'amich estava enfre creenya e intel.ligencia. 
Entre las numerosas formulaciones del «racionalismo» agustiniano, seleccionaremos las que 
engloban dos temas presentes en el verslculo Iuliano: una dialectica entre fe e inteligencia (fides 
qua:rens intellectum), a Ia que se aiiade una asimilacion del acto de fe a Ia audicion. 
Quamvis enim nisi aliquid intelligat, nemo poteste credere in Deum; tamen ipsa fide qua cre-
dit sanatur, ut intelligat ampliora. Alia sunt enim qme nisi intelligamus, non credimus; et alia 
sunt qure nisi credamus non intellegimus. Nam cum fides sit ex auditu, auditus enim per ver-
bum Christi [Rom. X, 17]; quomodo credit, prredicanti fidem, qui ut alia taceam, linguam 
ipsam quam loquitur non intelligit? Sed nisi essent rursus, aliqua qure intelligere non possu-
mus, nisi ante credamus, propheta non diceret, nisi credideritis, non intelligetis [Is. VII, 9]. 10 
Tanto Ramon Llull como San Agustin situan el nacimiento de Ia fe en Ia escucha de Ia predi-
cacion cristiana, fides ex auditu, lo que glosa Ramon Llull en clave de amor mlstico: Tant amava 
l'amich a son amat, que de tot ~o que li dehia lo crehia. Resulta evidente, sin embargo, que las for-
mulaciones agustinianas son objeto de cierta actualizacion, en el verslculo citado, y nos referimos 
sobre todo a Ia controvertida expresion rahons necessarias que entronca con una terminologla pos-
terior, en concreto con el racionalismo teologico de San Anselmo de Canterbury (1033-1109) y 
Ricardo de Saint-Victor(+ 1173), que promociona Io que eran simples analoglas (similitudines) o 
congruencias (rationes probabiles), en San Agustin, a! rango de pruebas apodfcticas del dogma 
cristiano: «non modum probabilia imo etiam necessaria argumenta». 11 
Junto a! paralelo creencia/audicion, se encuentra en el Laa otra correspondencia sensorial que 
vincula Ia inteligencia con I~ vision(§§ 258/265, 277/284) y, asimismo, un pasaje (§ 327/334) que 
encierra Ia totalidad del tema, o sea un debate sensorial entre audicion y vision, que sirve para ilus-
trar, como ya sabemos, una oposicion entre dos campos de Ia teologla, positiva per auctoritates o 
9 Para Ia problematica de Ia creencia-inteligencia en el I.aa, nos perrnitimos remitir de nuevo a: Serverat, L'etre et 
Ia joie [ ... ], op. cit., pp. 229-235. 
10 Agustin de Hipona, £narratio in Psalmos, Serrno 18, dans Opera IV, c. 1889. La forrnulaci6n mas conocida, aun· 
que nose refiera a Ia fe como escucha, se halla en: Sermo 43, «Nisi credideritis, non intelligetis>>, ibid., V, c. 303. 
11 Ricardo de Saint-Victor, De Trinitate, L. I, cap. 4, PL !96, 891 C. Para otra forrnulaci6n clasica del <<raciona-
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especulativa per rationes. 12 Sefialemos de paso Ia presencia de otro doctrina agustiniana -omni-
presente en el Laa-, Ia concepcion del alma como una «trinidad»,13 donde Ia actividad intelectiva 
(enteniment) se compenetra con Ia afectividad (volentat) y Ia memoria (remembrament): 
[327/334] Hoya l'amich paraules de son amat, en les quais lo vehia son enteniment per yO 
corIa volentat havia plaer d' aquel ohiment e lo remembrament membrava les virtuts de son 
amat e los seus prometiments. · 
Lo que importa para nuestra argumentacion, en el texto Iuliano, es que ofrece un esquema mas 
completo, con una doble correspondencia entre creencia-audicion e inteligencia-vision, mientras 
que, en el obispo de Hipona, solo hemos hallado el primero de ambos paralelos. Para encontrarnos 
con precedentes de dicha dualidad sensorial, hemos tenido que rastrear en Ia posteridad agustinia-
na, por ejemplo en Ricardo de Saint-Victor que contrapone dos trilogfas, Ia una positiva o «fideis-
ta» (exponere, audire, credere), y Ia otra especulativa o «racionalista» (proponere, videre, intelli-
gere), con ocasion de una controversia sobre Ia profecfa del Emanuel (lsa{as VII, 14-25). Si el vic-
torino parece colocar Ia fe-audicion por encima de Ia inteligencia-vision, ello se debe a una argu-
mentacion de tipo ironico, donde propane un acto de fe -o sea de autoridad- a un contrincante 
« in-inteligente», en el que no hacen mella los argumentos racionales, aquf un exegeta cristiano par-
tidario delliteralismo judaizante: 
Sicut ergo superius diximus, qui non potest intelligere proponentem, audiat vel exponentem. 
Qui non habet oculos ad videndum, habeat aures ad audiendum. Numquid, et vos creci estis, 
ut surdi sitis? Quod non potestis intelligere numquid non potestis credere?14 
Cerraremos este apartado, disculpandonos ante ellector por nuestro desafuero a Ia cronologfa, 
a! haber incluido a un autor del siglo XII en Ia nibrica de Ia Patrfstica, pero nos parecfa algo artifi-
cial separar, en nuestro estudio del «racionalismo teologico», el momenta inaugural agustiniano y 
su recepcion medieval. 
A diferencia de otras ramas de Ia filosoffa cristiana que privilegian el acceso «cosmologico» 
hacia Dios, e rebus creatis, San Agustfn explora asimismo una vfa «sicologica» que, partiendo de 
12 Se leen otros debates entre vision y audicion (§ 327/335), pero que nose encuentran vinculados con Ia proble-
matica creencialinteligencia. 
13 Para un inventario: Serverat, L'etre et Ia joie [ ... ], op. cit., p. 447-461 (figura S del Arte Iuliano). Un reciente 
estudio sobre Ia genesis de esta doctrina, en: Josep E. Rubio, <<La figura S de !'art lul.liana i el Uibre de contemplaci6 en 
Deu>>, Llengua & Literatura 7, (1996), pp. 61-89. Para algunos precedentes de dicha concepcion del alma, una y com-
puesta de tres facultades co-sustanciales: Agustin de Hipona, De Trinitate, L. 10, cap. 17-19/11-12, Opera VIII, c. 1365-
1368 ; Bernardo de Clairvaux, Sermo «de diversis>> 45 (102), I, PL 183, c. 667 ; del mismo au tor Se1mones in Cantica, 
Sermo 11, 5-6, ibidem, c. 826; Guillermo de Saint-Thierry, De natura et dignitate amoris, 5, en M.-M. Davy (ed.), Deux 
traites de /'amour de Dieu, Paris, Vrin, 1953, p. 76-77, etc. 
14 Ricardo de Saint-Victor, De Emmanue/e, PL !96, c. 643-D. La antitesis entre proponere rationes et exponere 
fidem se asemeja a Ia contraposicion Juliana entre entender y mostrar, teologia especulativa y teologia positiva: Laa, § 
353/361. Parece incluso que Ia primera menci6n a Ia «teologia positiva>> deba atribuirse a Llull, por influencia islamica: 
Charles Lohr, «Ramon Llull-teologia positiva- arabes>>, Estudios lulianos, 17 1973, pp. 113-123. 
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una exploraci6n del espacio interior o «intrasubjetividad», desemboca en Ia «intersubjetividad» 
entre el hombre y Dios: 15 
Noli foras ire foras, in teipsum redi; in interiore hominis habitat veritas.16 . 
No nos extenderemos demasiado en este apartado, porque las confluencias entre Agustin y 
Ramon Llull fueron apuntadas ya, hace mas de medio siglo, por Manuel de Montoliu, 17 a partir del 
conocido pasaje de los Soliloquia «Noverim Te, noverim me», que parece glosar el mallorqufn en 
13/12 y 341/349.18 En ambos casos, el acceso del hombre a Dios se efectua, no porIa mediaci6n 
del universo visible, sino por Ia vfa agustiniana de Ia interioridad: el alma conoce a Dios en sf 
misma y se reconoce a sf misma en Dios: 
[13/12] Digues, foil per amor, 6e qual cosa es pus vesible: o l'amat en l'amich o l'amich en 
l'amat? 
Respos e dix que l'amat es vist per amors, e l'amich per suspirs e per plors e treballs e dolors. 
Dicho itinerario interior desemboca en una experiencia contrastada, a Ia vez el amor de Dios 
y un agudo sentido de Ia indigencia humana, con Ia salvedad de que Llullla expresa, con categorf-
as, ya no asceticas, sino extrafdas del amor cortes: per suspirs e per plors e treballs e dolors. En el 
versfculo 341/349, mas metaffsico y menos «cortes», Ia referencia agustiniana se presenta mas bien 
como un tel6n de fondo, sobre el que se inscriben otros temas, ora vinculados con el «socratismo 
cristiano» (conexen(:a de si mateix),19 ora dependientes de una koine mfstica (el alma como specu-
lum Dei), diffcilmente atribuibles a una fuente precisa: 
[341/349] Esguardava l'amich si mateix per ~o que fos mirall on vees son amat. E sguarda 
son amat per ~o que li fos mirayll on agues conexen~a de si mateix. 
E es qiiesti6 a qual dels dos miralls era son enteniment pus acosta!. 
En anteriores trabajos, habfamos sefialado, entre las alusiones bfblicas del Laa, el tema salmi-
co de los impfos que apostrofan, con sarcasmo, a! creyente: Ubi est Deus tuus ?20 
15 Resumimos a 1o extrema lo que se halla mas ampliamente desarrollado en: Serverat, L'etre et Iajoie [ ... ], o.c., 
pp. 114-126, 297-305, 385-392. 
16 Agustin, Liber de vera religione, cap. 72/39, Opera I, c. 1246. La misma idea, en e1 conocido pasaje de Las 
Confesiones (L. 10, cap., 27/38): <<Sera te amavi, pulchritudo tam antiqua et tam nova!, sera te amavi! Et ecce intus eras, 
et ego foris, et ibi te quaerebam; et in ista formosa quae fecisti, deforrnis irruebam. Mecum eras, et tecum non eram. Ea 
me tenebant Ionge a te, quae si in te non essen!, non essen!». Ibidem, I, c. 321. La reminiscencia de Las Confesiones es 
mas literal en una obra anterior: Ramon Llull, Llibre de contemplaci6, cap. 5, §§ 15-16, dans Obres essencials (=OE), 
Barcelona, Ed. Selecta, 1957-1960, vol. 2, p. 115-a. 
17 Montoliu, Manuel de, «Ramon Llull, trabador>>, Homenatge a Antoni Rubio i Lluch, en Estudis universitaris 
catalans, 21 (1936), pp. 372-373. 
18 Vid. asimismo: Laa, §§ 24/23, 218/224. 
19 Para el socratismo cristiano, remitimos al ya clasico: Gilson, E., L' esprit de Ia philosophie medievale, Paris, Vrin, 
1969, p. 214-233. 
20 Serverat, L'etre et Ia joie [ ... ], o.c., pp. 448-449. Nuestra referencia era Sal. 79 (78), 10, a Ia que se puede aiia-
dir Sal. 42-43 (41-42), 11; y, en otra modalidad, Sal. 14 (13); 53 (52), 1. 
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[24/23]. Demanaren a l'amich on era son amat. 
Respos: Ve'l-vos en una casa pus noble que totes les altres nobilitats creades. He ve'l-vos 
en mes amors e en mos languiments e en mos plors. 
En el texto aducido, asf como en§ 52/51, Ia respuesta del amigo manifiesta bastantes seme-
janzas con Ia exegesis por San Agustfn del salmo 41, quien situa en el hombre Ia morada de Dios: 
«tabemaculum enim Dei in terra, homines sunt credentes». No es en Ia creacion visible donde se 
debe buscar Ia presencia del Amado, sino en su mas noble morada, una casa pus noble que totes 
les altres nobilitats creades, entrafiado por asf decir en el ser del amigo.21 
Serfa, sin duda, erroneo absolutizar, tanto en San Agustfn como en Ramon Llull, dicho itine-
rario interior, olvidando los condicionantes del discurso y del genero. En los tratados doctrinales, 
se puede practicar Ia «extraversion», desarrollando las analogfas ejemplaristas entre el Creador 
invisible y su creaci6n visible, mientras que el rnismo autor, en obras de espiritualidad, tendera a 
privilegiar Ia vfa de Ia introversion, en Ia lfnea delllamado socratismo cristiano.22 
Dando un salto de dos siglos, ya en los linderos de Ia epoca altomedieval, vamos a interesar-
nos por San Gregorio Magno (ante 540-604), el cual, en su comentario a Ia parabola de Ia vifia y 
de los sarmientos (Juan, XV, 12-16), se sirve de Ia alegorfa del arbol, para explicar Ia primacfa de 
Ia caridad (radix) sobre las demas virtudes (rami): 
Ut enim multi arboris rami ex una radice prodeunt, sic multre virtutes ex una charitate gene-
rantur. Nee habet aliquid viriditatis ramus boni operis, si non manet in radice charitatis. 
Prrecepta ergo dominica et multa sunt, et unum: multa per diversitatem operis, unum in radi-
ce dilectionis. 23 
En su parrafo 250/256,24 el Laa desarrolla una doctrina similar, recurriendo asimismo ala ale-
gorfa del arbol, y que contrapone Ia multiplicidad de virtudes cristianas (diversses sements) y su 
unidad, ya no «radical» sino terminal (unfruyt), que cabe identificar con Ia caridad: 
[250/256] Sembrava I' amat diversses sements en lo cor de I' amich~ d' on nexia, fullava e. flo-
ria e granava un fruyt tan solament. 
E es qiiesti6 si d'aquel fruyt poden nexer diversses sements. 
A pesar de las diferencias indiscutibles que median entre ambos textos, encontramos un cafia-
mazo comun, compuesto porIa alegorfa del arbol y, sobre todo, una dialectica que opone diversi-
dad de virtudes y unidad de Ia caridad: multa per diversitatem operis, unum in radice dilectionis. 
Ciertamente, Ia expresion Juliana resulta mas enigmatica y sugestiva (en congruencia con el sub-
21 Agustin de Hipona £narrationes in Psalmos, ps. 41,7-9, Opera V, c. pp. 506-510. 
22 A menudo, el conocimiento propio corresponde a un primer grado en el ascenso bacia Dios, asf, por ejemplo, en 
Ricardo de Saint-Victor, el hombre abandona Egipto ( el mundo) porIa soledad del desierto (su interioridad), de donde pasa 
a! encuentro con Dios: De exterminatione mali et promotione boni, Tr.1, cap. 4, PL 196, c. 1076 A. 
23 Gregorio Magno, XLHomiliarum in Evangelia libri duo, L. 2, hom. 27, Patrologia latina (=PL) 76, c.1205: cfr. 
asimismo Romanos, 11, 16. Para otro precedente gegoriano en e1 Laa, vid. nota 29 infra. 
24 Existe un parentesco tematico entre este exemplum y los §§ 84/85, 88/89. 
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genero del poema, un exemplum-acertijo ), por esa ni.i.steriosa multiplicidad de simientes que fruc-
tifican en unicidad de fruto, lo que atenta a todas las !eyes de Ia generaci6n vegetal. A nuestro en ten-
der, Ia alteraci6n, o mas bien Ia «re-creaci6n» Juliana, puede explicarse, porque el fil6sofo mallor-
qufn se situa aquf en Ia 16gica de un itinerario espiritual: primero, el estadio ascetico de las virtu-
des (diversses sements), y despues Ia vida mfstica, como una suerte de reductio ad unum o recapi-
tulaci6n de todos los principios morales en el amor del amado (un fruyt tan solament). Es en el 
segundo miembro, un fruto que produce diversas simientes, donde Ia formulaci6n se asemeja mas 
a su paralelo gregoriano, una rafz -Ia caridad- que se despliega en un tupido ramaje de virtudes 
y de buenas obras. 
Aun dando por supuesta dicha filiaci6n doctrinal para el poema 250/256, no puede colegirse 
de ello una influencia mas amplia de San Gregorio Magno en Ia espiritualidad Juliana, a! estar dicho 
fragmento muy difundido en los florilegios para predicadores, sin ir mas lejos en el tan manosea-
do Manipulus jlorum de Tomas de Irlanda (rubrica «charitas», § 16). En realidad, tratese de una 
fuente -lo que nos parece bastante probable- o de una simple convergencia tematica, lo esencial 
radica en que el fragmento gregoriano contribuye a esclarecer el sentido, a delinear los perfiles doc-
trinales de un poema en prosa, para cuya cabal comprensi6n no basta con invocar Ia vaguedad del 
misterio poetico. 
II. LA «INVENCION» DEL AMOR: CISTERCIENSES Y VICTORINOS 
Habfa barruntado ya Don Marcelino Menendez y Pelayo, como tantas otras cosas, Ia huella de 
Hugo de Saint-Victor en el Laa, si bien Ia influencia victorina mas patentees Ia de Ricardo, tanto 
por sus doctrinas trinitarias como por su concepcion «racionalista» del saber teol6gico. Tampoco 
han faltado estudios sobre Ia influeneia de San Bernardo (1090-1153) y de sus epfgonos cister-
cienses, respaldada por un dato biogr:ifico como son·las relaciones bien conocidas de Ramon Llull 
con Ia abadfa mallorquina de La Real.25 Esto dicho, Ia tarea comparatista, en este campo, seve difi-
cultada por Ia continuidad de un lenguaje mfstico que remonta a fuentes orientales -el Seudo-
Dionisio, Maximo el Confesor, etc.- y que, tras sti:inomento cisterciense y victorino, se fundira 
en el acervo comun de Ia espiritualidad medieval. En el caso de Ramon Llull, uno puede pregun-
tarse sobre todo si tuvo acceso directo a los temas de esa mfstica por asf decir «romanica» y mona-
cal,26 o bien si los conoce en una remodelaci6n «g6tica» y universitaria, mas cercana a su tiempo, 
concretamente Ia sfntesis fr<mciscana de San Buena ventura, una de las fuentes lulianas mas a menu-
do sefialada por los estudiosos. 
En varias ocasiones, Bernardo de Clairvaux se refiere a! Espiritu Santb como un abrazo, oscu-
lum, entre dos Amados que son el Padre y el Hijo, a! glosar el versfculo inaugural del Cantar de los 
cantares (I, 1): «Osculetur me oscula oris sui [ ... ]»: 
25 Para un catalogo de Ia <<iibrerfa» de La Real, si bien redactado en 1386, un siglo despues del Laa: Jocelyn N. 
Hillgarth, Readers and Books in Majorca, Parfs, CNRS, 1991, vol. 2, pp. 328-334. 
26 Conviene matizar por supuesto una oposici6n tan tajante, pues, como es notorio, Ia abadfa parisina de Saint-
Victor constituye un medio intelectual que participa del monacato contemplativo y del mundo escolar parisino, como lo 
prueba con creces el caso de Pedro Lombardo. 
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Nempe si recte Pater osculans, Filius osculatus accipitur, non erit ab se osculum Spiritum 
sanctum intelligi, utpote qui Patris Filiique imperturbabilis pax sit, gluten firmum, indivi-
duus amor, indivisibilis unitas.Z7 
En el parrafo 59/58, Llull procede a una ejemplificaci6n narrativa de dicha doctrina: a! con-
templar el abrazo entre dos amigos, amich, en una vivencia extatica, vislumbra un trasunto de Ia 
vida trinitaria, sin duda porque deben interpretarse el abrazo y los besos intercambiados como una 
hip6stasis del Espiritu Santo, nodum amoris: 
[59/58) Anava l'amich desirant son amat e encontra's ab.ii. amichs qui ab amor e plors se 
saludaren e s'abra~aren e.s besaren. 
Smortf's l'amich; tant fortment li remembraren los.ii. amichs son amat. 
En su in ten to por esclarecer, en cierta medida, el misterio de Ia vida trinitaria, San Agustin ya 
habla explorado Ia estructura del amor que se despliega en una trlada amans, quod amatur y amor, 
si bien habla concluido que, partiendo del amor sui, no puede alcanzarse Ia trinidad, sino una mera 
dualidad, por identificarse, en ese supuesto, las personas del amante y del amado.28 La tentativa 
fallida de San Agustin -marginal, por lo demas, con respecto a otras de sus analoglas trinitarias-
sera revisitada, en el siglo XII, tan atraldo por Ia poetica y Ia filosofla del amor. En clave mlstica, 
los autores cistercienses metaforizan a! Espiritu Santo como un osculum amoris; en clave teol6gi-
ca, Hugo de Saint-Victor29 y -con mas rigurosa dialectica- Ricardo van a erigir Ia estructura ter-
naria del dinamismo amoroso en nucleo de su pensamiento trinitario. Con gran prolijidad, argu-
menta el segundo que Ia plenitud del amor, summe diligendus, no puede concebirse fuera de una 
estructura temaria donde cada persona es a Ia vez amante y amada.30 La novedad de Ricardo, con 
respecto a sus predecesores, nos parece consistir en que combina una analogla trinitaria, de carac-
ter piadoso o mlstico, con el ontologismo anselmiano del summe cognoscendus que se traspone a! 
summe diligendus. No puede concebirse ni desearse -y no puede por lo tanto no existir- mayor 
Amor que Ia condilectio de dos amantes y de un socius. Y, en efecto, son varios los pasajes del 
Laa31 que ejemplifican dicha estructura trinitaria del Amor, combinada con Ia via anselmiana, que 
confiere, como es sabido, el mayor grado de existencia a! mayor grado de ideaci6n cognitiva (lo 
que corresponde, dicho sea de paso, a Ia regia de majoritat en Ia figura T del arte Iuliano): 
27 Bernardo de Clairvaux, Sermones in Cantica, Sermo 8 § 2, PL 183, c. 811. Asimismo en un sermon de diversis: 
<<Per osculum comune est osculantis et osculatum. Si igitur se invicem osculantur Pater et Filius, quid est eorum osculum 
nisi Spiritus sanctus?>>: Sermones de diversis, Sermo 89 (140) § I, PL 183, c. 707. 
28 Agustin de Hipona, De Trinitate, L. 9, cap. 2, Opera VIII, c. 1339-1340. AI parecer, no debe descartarse tampa-
co Ia influencia de un breve pasaje de Gregorio Magno, donde el pontifice seiiala a vuela pluma que no puede haber cari-
dad sin pluralidad: XL Homiliarum in Evangelia libri duo, hom. 17, n. I, PL 76, c. 1139 A. 
29 Hugo de Saint-Victor, Eruditionis didasca/icce Libri VII, L. 3, cap. 23, PL 176, c. 833. 
30 Ricardo de Saint-Victor, De Trinitate, L. 3 y 5, passim, PL !96, c. pp. 915-930, 947-968. Su am\lisis del amor 
intra-trinitario sera prolongado por los franciscanos Alejandro de Hales y San Buena ventura, criticada por Santo Tomas de 
Aquino (Summa Theologica, Ia, q. 32, a. I ad 2) y restaurada por Enrique de Gante, a! que sin duda conoci6 Llull en Paris: 
vid. Gervais Dumeige, Richard de Saint-Victor et /'idee chretienne de /'amour, Paris, PUF, 1952, pp. 105, 161-163. 
31 Laa, §§ 204/210, 253/260, 255/262, 258/265, 261/268, 262/269. 
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[204/210]Amor, amar, amich e amat se covenen tant fortment en l'amat que -1."- actualitat 
son en essencia. E diversses coses son l'amich e l'amat, concordants sens nulla contrarietat 
e diverssitat d' essen cia. E per a~o es amable I' amat sobre totes altres amors. 
Con respecto a Anselmo, comparten Ricardo de Saint-Victory Ramon Llull una doble origi-
nalidad, Ia de completar, en primer Iugar, su matriz teoretica, quo magis cogitari non potest, 
mediante una aplicacion axiologica, quo melius ... , y, en segundo Iugar, Ia de aplicar dicho argu-
mento ontologico, no solo a Ia existencia divina, sino tambien a los atributos de su esencia (diver-
sitat, concordanfa): 
[258/265] Los secrets de son amat vehia I'amich per diversitat, concordan~a que Ii revela-
van pluralitat, unitat, en son amat per major conveniment d'essencia sens contrarietat. 
Sitmindonos ahora en el plano epistemologico, Ramon Llull parece atenuar sin embargo el 
valor demostrativo de las «rationes necessarias» del victorino, a! aquilatarlas como meras con-
gruencias (de ahf el empleo recurrente del verbo covenir),32 mas bien que como argumentos de 
necessitate. En el mismo orden de ideas, se puede notar Ia expresion «los secrets de son amat vehia 
l'amich» donde se compagina Ia tarea de elucidacion racional (vehia) con Ia irreductible opacidad 
del misterio trinitario (los secrets de son amat). 
De menor relevancia, nos parece Ia adopci6n por Ramon Llull de un sfmil bernardino, mes-
clament d'aygua e de vi, para designar Ia union entre el alma.y Dios,33 de preferencia a Ia compa-
raci6n, tal vez mas difundida, entre el hierro candente y el fuego, que entronca con numerosos tex-
tos de Ia patrfstica griega: 
[50/49] Eguals cases son propinqliitat e Iunyedat enfre l'amich e l'amat. Cor enaixf con 
mesclament d'aygua e de vi, se mesclen les amors de I'amich e l'amat; enaixf con calor e 
lugor, s'encadenen Iurs amors; e enaixf con essencia e esser, se convenen e s'acosten. 
Sefialemos de paso Ia reticencia luliana, que se vera confirrnada mas adelante, en adoptar 
expresiones fuertemente unitivas. Entre Dios y el hombre, Ia cercanfa (propinquitat) no viene a 
abolir Ia distancia ontologica (lunyedat), sin contar que se mantiene Ia dualidad entre el Amor 
increado de Dios y el amor creado del hombre, les amors de l'amich e l'amat, por oposici6n a Ia 
tesis -o simple hiperbole- «beguinal» de que el contemplativo ama a Dios con el mismo amor 
con que El nos ama. 
Como una ultima cala en las reminiscencias cistercienses del opusculo Iuliano, desearfamos 
analizar una tematica poco estudiada hasta ahora en el Laa y que consiste en lo que se podrfa lla-
mar una comunicacion extralingiifstica, un «elocuente» silencio, cuyos signos son Ia mirada, los 
gestos, Ia indumentaria, etc. Dicho idioma puede darse, sea entre el Amado y el amante (§§ 29/28, 
32 Resulta muy patente en otra estrofa: <<255/262] -Digues, foil, que fahia ton amat ans que.! m6n fos? Respos: -
Covenia's a esser per diversses proprietats eternals, personals, infinides, on s6n amich e amat.>> 
33 Bernardo de Clairvaux, De diligendo Deo, cap. 10, 28, PL 182, c. 991 
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146/151, 226/233), sea entre el amante y Ia creaci6n material(§ 27/26), sea, lo que nos parece mas 
significativo para nuestro prop6sito, entre varios amantes del Amado (§§ 149/154, 168/174, 
179/185). Citemos como bot6n de muestra, a este respecto, el poema siguiente: 
[149/154] Encontra l'amich un scuder qui anava consir6s he era magre, descolorit e pobre-
ment vestit; e saluda l'amich dient que Deus l'endre~as a trobar son amat. E l'amich li 
demana en que l'avia conegut; e l'escuder li dix que los uns secrets d'amor revelen los altres 
e per a~o han conexen~a los amadors los uns dels altres. 
La hermeneutica de este versfculo nos parece crucial, en terminos de ortodoxia o, si se prefie-
re, de eclesialidad, para Ia espiritualidad Juliana en el Laa, obra que fue redactada en un perfodo 
oscuro de Ia biograffa de Ramon Llull, que estarfa marcada, segun ciertos indicios, por cierta cer-
canfa a formas de un cristianismo espiritual mas bien que sacramental. De existir un trasfondo 
«espiritual» para el texto citado, se verfa confirmado por su proximidad con uno de los pasajes mas 
controvertidos y enigmaticos de Ia obra (§ 151/156), donde parecen contraponerse una comunidad 
espiritual de elegidos (spirits d'amor) y una cristiandad carnal.34 
Uno de los amantes, el escudero, ha reconocido a su compafiero de amor sin que medien pala-
bras, pues los uns secrets d'amor revelen los altres. Este mutuo y silencioso reconocimiento entre 
los amigos de Dios se encuentra en Guillermo de Saint-Thierry (+ 1148), amigo y bi6grafo de San 
Bernardo, que se incorpor6, al final de su vida, a Ia reforma cisterciense, pasando de los benitos o 
monjes negros a los bernardos o monjes blancos. En su libro, De contemplatione, se refiere a una 
misteriosa lengua angelica, sin palabras, mediante Ia cual se comunican los perfectos, quam linguam 
nullus novit, nisi Rex angelorum et angeli ejus, et qui sunt ex genere ]SI'(e[, et cives Jemsalem. 
En su origen, dicho tema pudo nacer como un elogio del silencio y Ia fraternidad claustra!, 
aunque llevaba en germen, como veremos, Ia distinci6n, en el seno de Ia Iglesia, entre una minorfa 
angelica y una mayorfa carnal, o, dicho de otro modo, Ia comunidad de espirituales y Ia jerarqufa 
eclesiastica. Absolutizando, con cierta rigidez, las tesis del abad de Saint-Thierry, Ia beguina 
Marguerite Porete llamara Sainte-Eglise-la-Grande a las almas contempl.ativas y Sainte-Eglise-la-
Petite a Ia instituci6n eclesiastica.35 Pero, bastenos de momento, apuntar las afinidades entre Ia lin-
gua angelorum -hecha de afectos y de semblantes- en Guillermo de Saint-Thierry y Ia tematica 
Juliana de una comunicacion que transciende Ia indigencia dellenguaje humano:36 
34 <<1511156] Grans osts e grans companyes se s6n ajustades de spirits d' am or, e porten senya d' am or ones !a figu-
ra e.! senyal de lur amat. E non volen mena en lur companya null home qui sia sens amor, per ~o que lur amat no y pren-
ga desonor.» Mucha se ha escrito sabre las afinidades de Llull con el franciscanismo espiritual. Par estar centrado sabre 
Ia novela Blaquerna, donde se hal! a engastado el Laa, me permito remitir ami estudio sabre el particular: Serverat, <<Homo 
novus. Un ressort du discours utopique dans le Blanquerne de Raymond Lulle>>, dans D. Buschinger y W. Spiewak (ed.), 
Discours et figures de l'Utopie au Moyen Age, Greifswald, Reineke, 1994, pp. 119-152. 
35 Marguerite Porete, Le miroir des ames simples et aneanties, cap. 19, 43, M. Huot de Longchamp (trad.), Paris, 
Albin Michel, 1997, pp. 79-80, 107-108. 
36 No podemos profundizar aquf en Ia relaciones que se darfan entre este tema monastico -el sermo interior o len-
gua del alma- y !a doctrina Juliana de un sexto sentido o affatus, para lo que remitimos al trabajo brillantemente pionero 
de: Mark D. Johnston, £studios lulianos, 30 (1990), pp. 21-23 (ellenguaje es intrasubjetivo antes de ser intersubjetivo). 
Para Ia relaci6n sujeto/sujeto, en vez de sujeto/objeto en el acto de conocimiento, vid. asimismo: Ramon Llull, Libre de 
demollStracions, L.4, cap. 41, <<de secretS>>, Obres de Ramon Llull XV, Palma, 1930, pp. 565-568. 
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Inter se autem sapientes habent quondam privatam gratiam, et quandam linguam angelicam, 
lingua angelorum, qua inter se loquuntur mutuis affectibus, spirituali quandam gratiam, 
communicantibus in hoc ipsum exterioribus aspectibus: quam linguam nullus novit, nisi 
Rex angelorum et angeli ejus, et qui sunt ex genere Isnel, et cives JerusalemY 
En virtud de este lenguaje espiritual, solo el contemplativo puede reconocer y juzgar a! con-
templativo (e per ar;o han conexenr;a los amadors los uns dels altres), Io que tiende, en sus formu-
laciones mas radicales, a negar Ia mediaci6n y el poder de discemimiento de Ia Iglesia en el reduc-
to de Ia vida espiritual. Frente a lo que se considera ingerencia del te6logo y del canonista, el cris-
tiano espiritual aduce Ia doctrina de Ia lingua angelorum, respaldada por el pasaje paulino: 
«Spiritualis autemjudicat omnia, et ipse a nemine judicatur>> (I" Cor, II, 15). En el caso de Llull, resul-
ta diffcil pronunciarse sobre el senti do de dicho tema -el mutuo reconocimiento entre los spirits d' a-
mar-, el cual puede interpretarse, sea en clave panegfrica, como en Guillermo de Saint-Thierry, sea 
en clave doctrinal, como en Ia galaxia del cristianismo espirituaP8 Bajo reserva de pesquisas ulterio-
res, tenemos Ia impresi6n de que Ia espiritualidad luliana, tentada en el Laa por temas afines a! «libre 
espfritu de amor», fue evolucionando bacia formulaciones mas eclesiales y sacramentales -piense-
se, por ejemplo, en sus insistencia sobre Ia confesi6n-, basta tal pun to que su Arbre de filosofia d' a-
mar bien pudiera considerarse, en ciertos aspectos, como un alegato anti-beguinaP9 
Desearfamos cerrar nuestra encuesta sobre las filiaciones cistercienses y victorinas, interesando-
nos por el motivo de Ia «nube luminosa». Sacado de Ia cantera bfblica (Exodo, XIV, 20; XXIV, 17), el 
sfmil-oximoron de Ia nube arrebolada suele designar un estado intermedio, iluminativo, de Ia vida mfs-
tica, posterior a los preliminares purgativos y anterior a Ia consumaci6n unitiva. En un primer tiempo, 
presentaremos Ia versiones respectivas del motivo en Ramon Llull y en Ricardo de Saint-Victor: 
[118/122]. Enlumena amor lo nuvolat qui.s mes enfre l'amich e l'amat, e feu-lo enaixilugo-
r6s e resplendent cones Ia luna en Ia nit e l'estel en !'albae lo sol en lo dia e l'enteniment 
en Ia volentat. 
E per aquel nuvolat tan lugor6s se parlen l'amich e l'amat. 
In medium nebulre Moyses ingreditur, quando humana mens ab ilia divina luminis immen-
sitate absorpta, summa sui oblivione sopitur; ita ut mirari valeas, et juste mirari debeas quo-
37 Guillermo de Saint-Thierry, De natura et dignitate amoris, cap. 51, en M.-M. Davy (ed), Deux traites [. .. ], o.c., 
p. 133. Para esa misma comunicac;ion silenciosa, pero entre espirituales y principiantes: Epistola ad frat res de Monte-Dei, 
cap. 82, en M.-M. Davy (ed.), Un traite de vie[ ... ], o.c., pp. 127-128. 
38 Vid. Marguerite Porete, Le miroir [ ... ],cap. 139, o.c., p. 234. 
39 Queda por realizar un estudio comparativo entre el Arbre de filosofia d'amor y el Miroir des ames simples de 
Marguerite Porette, dos obras que se asemejan por su forma dialogal, semi-teatralizada, y por el tema central, o sea una 
controversia entre scientia y amantia. Esto dicho, Ia obra de Llull (Paris, 1298) parece ser anterior a! Miroir cuyo termi-
no ad quem de redaccion -su condena por el obispo de Cambrai- debe fijarse a 1306. Sin entrar en el capitulo -mas sus-
tancial- de las discrepancias, nos llama Ia atencion cierta contaminacion superficial de Llull por doctrinas afines al «libre 
espiritu>> (en realidad, una version radicalizada de temas cistercienses), aunque dichas formulaciones estan a menudo rec-
tificadas en otros lugares de Ia obra: exaltacion del <<puro amor>> y devaluacion consiguiente de liresperanza teologal (1, 2, 
§ 15) ; deseo de union aDios sine medio (IV, 3, § 9); voluntad de superar los medios asceticos, como Ia mortificacion, Ia 
cualllega a concebirse como un obstaculo entre el contemplativo y Dios (IV, 3, § 7) ; Ia indiferencia al bien y al mal espi-
rituales del projimo, con una pasividad apostolica, bastante inesperada en le caso de Llull (IV, 3; § 2): Arbre de filosofia 
d'amor, OE II, p. 29,48-49; cfr. Marguerite Porete, Le miroir [ ... ],cap. 16, 49, o.c., p. 76-77, 114. 
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modo concordet ibi nubes cum igne, et ignis cum nube: nubes ignorantire, cum nube illu-
minatre intelligentire. Ignorantia et oblivio notorum et expertorum, cum revelatione et inte-
lligentire, prius ignotorum et eousque inexpertorum. Nam uno eodemque tempore humana 
intelligentia, et ad divina illuminatur, et ad humana obnubilatur.40 
Lo que esta en juego asimismo, en el topos de la nube iluminada, es uno de los principales con-
flictos entre te6logos y mfsticos, que se enfrentan alrededor de la doctrina, sea de una vision direc-
ta e inmediata de Dios (facie adfaciem), sea de una vision indirecta y mediata (cum medio o cum 
specie). En el versfculo luliano, de modo mas patente que en Ricardo de Saint-Victor, se adopta la 
doctrina de la vision cum medio, puesto que no se disipa la nube -s6lo se arrebola- entre el hom-
bre y Dios: e per aquel nuvolat tan lugor6s se parlen l'amich e l'amat. Por supuesto, cabe pre-
guntarse si la experiencia luliana del nuvolat lugor6s tiene un caracter sefiero, o si se trata de una 
etapa hacia una vivencia mas inmediata de Dios, ya no a traves de la nube arrebolada, sino en la 
claridad, cuya posibilidad parece reconocerse en el Laa. 41 En el marco del presente trabajo, nos 
limitaremos a dejar constancia del problema, siendo consciente de que su elucidaci6n, en la obra 
de Ramon Llull, exigina una monograffa de cierta amplitud, tanto mas cuanto que convendrla dis-
tinguir varios supuestos primordiales en la relaci6n entre el hombre y Dios, segun se trate de un 
dinamismo cognitivo (scientia) o volitivo (amantia),42 situado en el orden de la naturaleza o de la 
gracia -a su vez teologal (lumen fidel) 0 contemplativa (lumen contemplationis)-, y, por ultimo, 
en la condicion terrenal o ultraterrenal (lumen glorice) del hombre. 
El motivo de la nube luminosa, asimismo, puede servimos de ejemplo paradigmatico, valga el 
pleonasmo, para tomar conciencia de los lfmites inherentes al metodo de las filiaciones y paralelos. 
En efecto, el senti do profunda de la imagen s6lo puede desentrafiarse, restituyendo dicha elemen-
to en el marco de un sistema, una economfa mas amplia de la vida espiritual. Tanto Ramon Llull 
como Ricardo de Saint-Victor parecen inscribirse en un mismo sistema, que progresa «de la tinie-
bla hacia la luz», por el peldaiio de la nube luminosa, o sea una mfstica afirmativa, catafatica o 
solar.43 En el sistema rival-esencialmente griego, el de Gregorio de Nisa y del Seudo-Dionisio-
se asciende, al contrario, «de la luz hacia la tiniebla», segun los presupuestos de la mfstica negati-
va, noctuma o apofatica, que la cristiandad latina parece asumir mas tardfamente, por ejemplo en 
la obra del maestro Eckhart. 44 
40 Ricardo de Saint-Victor, Benjamin major, L. 4, cap. 22, PL 196, c. 165. 
41 Incluso en sus pasajes mas unitivos, Ramon Llull suele mantener, sin embargo, Ia distancia entre el hombre y 
Dios: el amante nose funde con el Amado, sino con una de sus epifanfas creadas, por ejemplo Ia luz (§§ 96/99, 199/205). 
Para un estado de Ia cuesti6n en el Laa, que incluye las aportaciones de otros estudiosos: Serverat, L'etre et Ia joie [ ... ], 
o.c., pp. 152-159, 179-181. 
42 Tal vez gracias a sus estancias en Paris, Ramon Llull pudo llegar a formulaciones mas tecnicas y matizadas en 
materia de union immediata o mediata (cum media, cum specie) aDios, por ejemplo en: Arbre de filosofia d'amor, IV, 3, 
§ 9, OE II, p. 49-b. 
43 Para el ascenso de Ia nube a Ia luz: Ricardo de Saint-Victor, De IV gradibus violenta; charitatis, PL 196, 1218 
C-D, 1219 C-D; Benjamin major, L. 4, cap. 22-23, ibid., c. 164-168. Queda por hacer un estudio de las crfticas lulianas 
a Ia teologfa negativa, sea especulativa o mfstica, para el que aportamos algunos elementos en: Serverat, L'etre et Ia joie 
[. .. ], o.c., p. 328-330. AI contrario, Ia mfstica de Guillermo de Saint-Thierry tendria un caracter mas bien negativo, al 
subrayar Ia inaccesibilidad divina: Epistola adfratres de Monte-Dei, cap. 118, o.c., p. 153-155. 
44 Gregorio de Nisa, Vita Moysis, en Patrologia gra;ca 44, c. 375-378. Para un estudio: Jean Danielou, Platonisme 
et theologie mystique, Paris, Aubier, 1944, pp. 201-210. 
ELLLIBRE D'AMIC I AMAT DE RAMON UUU: MODESTA CONTRIBUCION ALESTUD/0... 55 
Aquf se nos ofrece pues el ejemplo mismo de un tema similar -el estado mediano de Ia «nube 
luminosa»- que se ve afectado de un sentido dispar, segun se identifique Ia suprema experiencia 
unitiva con Ia iluminaci6n del alma o, a! contrario, con Ia tiniebla. Ensanchando nuestra perspecti-
va, lo que se plantea aquf es nada menos que el estatuto de Ia espiritualidad victorina y Juliana. 
i,Puede calificarse de mfstica stricto sensu esa contemplaci6n afirmativa y solar que no se incor-
pora las naches del canon sanjuanista? Por nuestra parte, nunca hemos pensado que pueda hablar-
se, en sentido estricto y experiencial, de mfstica Juliana -y tal vez incluso victorina-, sino de 
espiritualidad, contemplaci6n, amor de Dios etc.45 Nos contentaremos con dejar constancia aquf de 
este debate fundamental, apresun1ndonos a cerrarlo, por tratarse de una cuesti6n, no solo espinosa, 
sino tal vez incluso insoluble. 
III. LA LITERATURA ROMANCE 
Entre las fuentes del Laa, sugirimos en su dfa Ia histoira de Ami et Amite, elogio de una fie! 
amistad caballeresca, cuyas versiones medievales se situan en el cruce, o colisi6n, entre dos polos 
genericos, Ia epica y Ia hagiograffa ficcional. AI pasar muy pronto dicha legenda a los ejemplarios 
homileticos, Ramon Llull pudo conocerla, sea en su modalidad amplia de cantar sea en el formato 
breve del exemplwn. 46 
En el episodio que nos in teresa, el conde Amile es denunciado por haber compartido ellecho 
de Ia hija de Carlomagno. Su fntimo amigo -en realidad un alter ego gemelar-, el conde Ami 
suplantan1 su identidad en los arriscados trances deljuramento (asf Ia denegaci6n del delito no sera 
un perjurio) y del duelo judicial contra el acusador, el malvado Hardre. Entre los motivos literarios 
del episodio, hallamos una semejanza gemelar, el intercambio de vestidos y el ofrecimiento de su 
propia vida por Ia del amigo.47 Por su raigambre hagiografica y religiosa, el argumento encierra 
connotaciones crfsticas, tan patentes que huelga explicitarlas, extremo que se ve corroborado, como 
ya fue sefialado, por su frecuente inserci6n en ejemplarios homileticos. 
La intertextualidad de Ia obra Juliana con respecto a! Ami et Amite, interpretado en clave teo-
16gica, aparece en Ia onomastica general, amic i amat, y, con mas estrecho paralelismo, en los poe-
mas 30/29 y 254/261, que se basan en el motivo literario del trueque de vestidos.48 Amat ofrece su 
vida porIa salvaci6n de amich, revistiendo su came mortal (Ia gonella de son amich) y sufriendo 
en Iugar del amigo: 
45 En el caso de Llull, tenemos Ia impresion, por supuesto imposible de verificar, de que las gracias iniciales de 
conversion predominan sobre las gracias terminales de union. Para algunos teorizadores de Ia espiritualidad, como nues-
tro fray Luis de Leon, puede darse una vivencia mistica, como el <<ilapso interior», desde Ia primera etapa purgativa de 
conversion: Luis de Leon, In Canticum canticorum triplex explanatio, cap. I, citado por Jose L. Hemls, Entraiiados en 
Cristo. La mfstica teol6gica de fray Luis de Leon, Pamplona, Eunate, 1996, p. 40. 
46 Puede leerse, por ejemplo, dicho relato en el Speculum historiale de Vincent de Beauvais, el Alphabetum narra-
tionum, Ia Scala coeli de Jean Gobi junior, y el Recull d' exemplis. 
47 Ami et Amite,§§ 59-60 y 161, J. Blanchard y M. Quereuil (trad.), Paris, Honore Champion, 1985, p. 34-35, 68. 
48 Para Ia gemelidad del amigo y el amado:§§ 76176, 78178, 183/189, 208/214, 264/271,346/354; entre las per-
sonas de Ia trinidad divina § 253/260. 
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[30/29]. Desobehf l'amich son amat, e plora l'amich. E l'amat vench murir en Ia gonella de 
son amich per ~o que l'amich recobras ~o que havia perdut. E dona-li mayor do que cell que 
perdut havia. 
Al parecido gemelar, el Ami et Amite afiade la idea de una perfecta reciprocidad (amatio et 
redamatio) en la amistad caballeresca. Mientras Ami afronta el proceso y el duelo, el «contumaz» 
Amile se sustituye a el -con ejemplar y heroica castidad- en ellecho conyugal; y mas tarde el 
mismo Amile, para corresponder al gesto oblativo de Ami en el duelo, sacrificani a sus propios 
hijos para curar con su sangre la lepra de su amigo gemelar, en un episodio que encierra, sin duda, 
la mas transparente alegorfa de la redencion. Dicha reciprocidad, Ramon Llullla expresa en Laa 
254/261, cuando se describe el mirabile commercium de la encamacion (Dios se hace hombre, para 
que el hombre se «endiose» ), valiendose para ello de motivos literarios muy semejantes a los del 
Amis et Amile, como son la semejanza gemelar, el trueque de vestidos y la reciprocidad en el sacri-
ficio pues ala Pasion del amado corresponde el anhelo martirial del amigo (vermells vestiments): 
[254/261]. Vestf's l'amat del drap on era vestit son amic, per ~o que fos son company6 en 
gloria etemalment. 
E per a~o I' amich desira tots joms vermells vestiments, per ~o que.! drap sia mills semblant 
als vestiments de son amat. 
El in teres de dicha referencia trasciende, a nuestro en tender, la mera identificacion de fuentes, 
pues, de verificarse, tenderfa a asentar que la pareja central del opusculo, amic i amat (tan extran-
jera a los codigos coetaneos vigentes en la poetica cortes como en la mfstica nupcial), no tendrfa 
sin embargo un caracter totalmente atfpico dentro de las formas culturales romances, y, por consi-
guiente, ya no se impondrfa el elucidarla, echando mano a la poesfa arabe con su ambivalencia 
sexual amado/a para designar el correlato del amante. 
Entre los veneros que confluyen en el Laa, nada hay de novedoso en rastrear influencias tro-
vadorescas, tarea que ya fue intentada, con algun acierto, por Manuel de Montoliu, si bien sefiala 
sobre todo paralelismos tematicos, lugares comunes, diffcilmente atribuibles a un autor.49 Por nues-
tra parte, creemos que una intertextualidad mas precisa puede establecerse entre Ramon Llull y 
Cerverf de Girona (+post 1285), a proposito del poema 329/337, si bien dicha muestra no entron-
ca con la can{:o lfrica sino mas bien con el sirventes moral. 
[329/337] Odora l'amich flors, e remembra pudors en rich avar e en luxuri6s e en descone-
xent ergull6s [ ... ]. 
Ramon Llull retoma aquf, en una version troncada, el topico de los cuatro vicios contra 
naturam que ya fuera desarrollado por Pierre de Maubeuge, a partir de un dicho sapiencial del 
Eclesiastico:50 ser pobre pero vanidoso, anciano pero lujurioso, rico pero codicioso, joven pero 
49 El paralelo mas convincente nos parece ser el que se establece entre Laa 18/17 y una tenr;6 de Guerau de Salignac 
y Peironet (debate entre los ojos y el coraz6n): Montoliu, art. cit., pp. 383 y 390. 
50 El Eclesiastico (XXV, 3-4) bosqueja, en efecto, tres tipos humanos, que juzga abominables: <<Ires species odi-
vit anima mea, et aggravor valde animas illorum: pauperem superbum, divitem mendacem, senem fatuum et insensatum». 
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indolente.51 Ciertamente Ia exacta correspondencia, con el sirventes de Cerverf,52 se limita al 
«rich avar» y, en menor medida, al «desconexent ergullos» (desagradecido orgulloso), que remi-
te indirectamente a una situacion de indigencia material o moral. Mas complejo resulta el caso 
del anciano lujurioso, pues solo se lee «vellluxurios» en una version tardfa del Laa, Ia edicion 
valenciana de Joan Bonllavi en 1521. Si Ramon Llull adopta, en Ia refundicion del tema, una 
estflistica de Ia abreviatio, en dependencia del genera adoptado, encontramos, al contrario, en 
Cerverf de Girona, una considerable amplificatio del tema, lo que se traduce por un catalogo mas 
amplio de dichos vicios contra naturam, con ribetes de satira social, cuyo blanco es Ia inversion 
de valores en un mundo trastocado, donde los siervos mandan a los sefiores, y el vicio a Ia hon-
radez.53 
Antes de cerrar este apartado, nos limitaremos a resefiar otras afinidades entre Cerverf y el Laa 
(§§ 26/25, 328/336), que pueden explicarse por Ia adopcion del mismo subgenero, el alba «a lo 
divino» y el testament, dos topicos bastante difundidos en Ia poesfa trobadoresca.54 
CONCLUSION 
AI final de nuestro viaje intertextual por caminos y vericuetos del Laa, y para reducir nuestro 
intento a sus justas proporciones, enunciaremos una evidencia que, por palmaria, se nos podrfa quedar 
en el tintero. No puede sino llamar Ia atencion Ia facultad de «interiorizacion» de Ramon Llull, su apro-
priacion de temas y motivos, como sillares de su propria construccion, lo que se traduce, en el plano 
de Ia estrategia textual, porIa ausencia total de citas, esas ringleras de auctoritates, tanto especulativas 
como espirituales, tan acordes con el talante compilador y tradicional de Ia cultura medieval. 
Entre los fracasos de nuestra pesquisa, y como tarea que dejamos para otros investigadores, 
mencionaremos Ia identificacion de las fuentes, si las hubiera, para una doctrina antropologica del 
primer Ramon Llull, a saber su concepcion de los cinco sentidos espirituales (subtilitat, cogitaci6, 
apercibiment, consciencia, coratge-frevor), donde parecen entrelazarse Ia tradicion medica-sabre 
todo aviceniana- de los sentidos intemos55 y Ia tradicion mfstica de los sentidos espirituales que 
51 Pierre de Maubeuge, dans K. Busby (ed.), Pluteus 3, 1985, pp. 37-56. 
52 Se mencionan a! <<paubr' ergoyllos>> (§ If), a! <<veyls luxurios>> (§ 2f) y al <<ric envejos>> (§ 3f): Cerverf de Girona, 
<<Princep enic e bisbe negligent>>, n. 0 82, Obras camp/etas del trobadar [ ... ], M. de Riquer (ed.), Barcelona, 1947, pp. 230-
232. Para Ia posteridad del tema en el ambito catahin: Ausias March, <<Quine per si [ ... ]>>, n. 0 104, § 29, dans Paesies, P. 
Bohigas (ed.), Barcelona, Barcino, 1952-1959, IV, p. 110; Joanot Martorell y Marti Joan de Galba, Tirant Ia Blanc, cap. 
192, M. de Riquer (ed.), Barcelona, ed. 62, 19927, vol. I, p. 421. 
53 En su amplificaci6n de Ia satira, el trobador parece depender de <<los doce abusos del claustro>>, desarrollados 
por: Hugo de Fouilloy, en De claustra animte, L.2, cap. 11-17, PL 176, c. 1061-1070; por ejemplo <<bisbe negligent>>(§ 
Ia), <0ove antich e desobedien>> (§ 2a), <<clerc malfazen e pauc adoctrinat>> (§ 2b), <<fols religios>> (§ 5f). 
54 Cerverf de Girona, a.c., no 20 y 119, p. 51-53,373-378. En terminos de intertextualidad, se encuentran asimis-
mo parecidos muy llamativos entre el Senna de Cerverf y otra obra Juliana, el Llibre de cantemplaci6, con Ia alegoriza-
ci6n de Cristo en tres oficios para madrugadores, o sea el mercader, el peregrino y el campesino: Cerverf, a.c., n. 0 118, 
§§, 2-6, p. 364-369 ; cfr. Ramon Llull, Llibre de contemplaci6, cap. 113, 116, 121, OE II, p. 341-366. 
55 Para un estudio de los sentidos extemos e intemos en las letras castellanas: J. Homer Herriott, <<The Ten Senses 
in the Siete Partidas>>, Hispanic Review, 20 (1952), pp. 269-281. 
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duplican la sensitividad ffsica del hombre. 56 Esa sensitividad intema del hombre ofrece a Llull un 
instrumental para nombrar y clasificar experiencias que corresponden ala esfera de la interioridad 
y, si bien tal o cual equivalencia -sobretodo cogitatio, subtilitas ou ingenium, fervor- se puede 
hallar en otros autores medievales, no tenemos conocimiento de ningun otro sistema que se ase-
meje a su version de los cinco sentidos intemos. Si lamentamos el fracaso de nuestra pesquisa, es 
porque, al tratarse de una clasificacion bastante atfpica, hubiera podido servimos de hilo para 
desenmadejar, en parte, el enmarafiado ovillo de las fuentes lulianas. 
Tambien queda por realizar un amilisis generico y estilfstico del Laa, tarea que no hemos desea-
do emprender, en este articulo, a causa de los intereses filosoficos que predominan, logicamente, en la 
revista que me brinda la hospitalidad de estas paginas. Por haberlo argumentado en otros trabajos, no 
volvere a romper lanzas a favor de mi conviccion de que nos hallamos -pese a la ausencia de metri-
ca regular y de rima final- frente a un canto poetico, tanto o mas que frente a una coleccion de exem-
pla.51 A este respecto, viene produciendose un sesgo crftico, que tiende a privilegiar el componente 
didactico de la obra, ~in duda por reaccion pendular frente a los excesos de una crftica lastrada por un 
vago subjetivismo romantico. Por nuestra parte, no podemos sino simpatizar con dicha reaccion, aun-
que solo fuera por haber intentado contribuir, en trabajos anteriores, a esclarecer el entramado filoso-
fico del texto. Si mantenemos, a pesar de todo, cierta reticencia hacia el rotulo «didactico» ello obede-
ce ados motivos: en primer Iugar, su empleo «exclusivista», cuando equivale a denegar el estatuto poe-
tico del texto; en segundo Iugar, lo impreciso de la nocion de «didactismo» -un autentico cajon de 
sastre metodol6gico- que conviene, por de pronto, deslindar y, luego, desglosar en subgeneros. 
En su senti do actual, el didactismo enuncia una re!acion de maestro a maestro, pero concede-
mos que se pueda ampliar sin excesivos inconvenientes a una relacion de maestro a discfpulo. Aun 
en ese caso, no creemos que dicha nocion sea pertinente para definir el Laa, donde no vemos tras-
lucirse, ni por asomo, una relacion de tipo magisterial. Por otra parte, el rotulo «didactico» debiera 
reservarse a obras que privilegian la transmision de contenidos cognitivos, por ejemplo un catecis-
mo, sin confundirlas, aunque no siempre resulta tarea facil, con generos morales o «tropologicos» 
-sapienciales, si se prefiere-, en los que predomina la transmision de comportamientos pragma-
ticos. En este sentido, un sermon no sera didactico, porque un parroquiano podni escucharlo, e inclu-
so de buena gana, sin que, necesariamente, se amplie por ello el area de sus conocimientos. 
En resumidas cuentas, y segun los dos criterios aducidos -relacion magisterial y dominante 
cognitiva-, el Laa no encaja en la casilla del didactismo, y solo a duras penas, como veremos, en 
el genero tropologico-moral. En efecto, la problematica del amor contemplativo predomina a todas 
luces sobre los contenidos de tipo pragmatico, mas corrientes en el exemplum, como son la censu-
ra de vicios y la exhortacion de virtudes, en tomo al estadio ascetico de la existencia cristiana (§ 
58/57). Para decirlo en terrninos de exegesis medieval, el sensus anagogico, tornado en su acepcion 
amplia, coexiste, pero en posicion dominante, con el sensus moral o tropologico. 
56 Vid.: Mariette Canevet, <<Sens spirituel>>, en Dictionnaire de spiritualite, Paris, Beauchesne, 1932-1995, vol. 14, 
c. 598-617. 
57 Serverat, <<Chanter a deux voix. Poesie et alterite chez Ramon Llull>>, A/ON, Naples, 1993, pp. 608-619; vid. 
asimismo Monto1iu, art. cit., pp. 376-377. 
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Tras este primer deslinde, se puede proceder a un desglose o tipologfa entre varios subgeneros 
mal llamados didacticos, de los que figuran, en el Laa, por lo menos tres tipos fundamentales: el 
exemplum y el proverbium (§ 33/32),58 junto con lo que proponemos llamar meditatio, oratio ou 
soliloquium (§§ 289/296-293/300). AI ser bastantes marginales el proverbium y la meditatio, en 
nuestro texto de referencia, conviene centrarse en el exemplum, cuyos principales rasgos en el Laa 
serfan el predominio del dialogo sobre !a narraci6n, asf como !a frecuente ausencia de secuencia 
hermeneutica explfcita, en terminos castizos, !a moraleja.59 La elipsis de !a moralidad esta acorde 
con el caracter, mas bien mfstico-espiritual que ascetico-moralizador, de !a obra. Esto dicho, el 
silenciar !a secuencia hermeneutica, como en !a literatura sapiencial de origen oriental (y en el 
mismo Felix de Ramon Llull), puede constituir asimismo un procedimiento didactico-moral, y que 
obedece a una 16gica de aprendizaje aut6nomo, de ahf que el versfculo del Laa, aun falto de mora-
leja, pueda encasillarse en el genera del exemplum. 60 
El exemplum, a su vez, deberfa subdividirse en una tipologfa, que a lo menos comprendiera: 
los exempla propiamente dichos, con caracter narrativo; las similitudines mas bien descriptivas (§§ 
42/41, 45/44); las formas mixtas, o exemplum-similitudo (§ 23/22);61 y, por ultimo, otros tipos 
menos estudiados como son el caso y el enigma.62 El mas espinoso problema taxon6mico estriba, 
a nuestro entender, en !a clasificaci6n de los numerosos exempla interrogativos, identificables a 
menudo por el enunciado qiiesti6 fa, y que pueden tener cabida, te6ricamente, por lo menos en tres 
58 AI no tener canicter narrativo, el proverbium se caracteriza, entre otros muchos criterios, por su enunciaci6n a! 
presente (pero tambien puede ser ei caso para Ia similitudo) y porIa ausencia de actantes (amic y amat son enunciados 
pero no personajes de una acci6n). Como una contribuci6n minuscula a Ia fijaci6n del texto, expresamos nuestra duda, en 
§ 30, con respecto a! presente <<enamora» en vez del preterito <<enamora>>, modificacion temporal que acarrea un cambio 
generico d' exemplum a proverbium. 
59 Predominancia de Ia mimesis dialogal y canicter implfcito del nivel henneneutico, son afinnados, de manera 
metatextual, por el autor:: Ramon Llull, Libre d'Evast e d'Aloma e de Blanquerna, cap. 99, OE I, p. 260-a. 
60 Encontramos, sin embargo, una explicitaci6n, de orden interpretativo-cognitivo, en algunos casos de similitudo 
(§ 42/41) o d' exemplum-similitudo (§ 23/22), sin duda por el canicter metaf6rico de estos subgeneros, que reclaman un 
desciframiento, en mayor medida que los exempla sinecd6quicos. Dicho de otro modo, Ia similitudo, por su estatuto meta-
f6rico, parece exigir una secuencia interpretativa de orden cognitivo (allegoria), io cual no sucede con el exemplum narra-
tivo, a! que suele bastar, por su estatuto sinecd6quico, una secuencia pragmatica (tropologia o anagogia), cuya eventual 
elision, como en el Laa, plantea, ademas, menores problemas para Ia cabal comprensi6n del texto. Por dicho motivo, no 
compartimos Ia teorfa de S. Suleiman, segun Ia cual se dan conjuntamente, en toda <<moraleja», dos niveles -interpretati-
vo y pragmatico-, ya que, a nuestro modesto entender, Ia presencia de un solo nivel es suficiente para constituir un exem-
plum (aunque no son frecuentes, puede haber exempla puramente cognitivos, y muy numerosos son los exclusivamente 
pragmaticos): cfr. Maria Jesus Lacarra, <<Eilibro de los gatos: bacia una tipologia del enxiemplo», en Y.-R. Fonqueme y 
A. Egido (coord.), Fonnas breves del relata, Univ. de Zaragoza, 1986, p. 30. Para el doble procedimiento de transducci6n 
metaf6rica ode inducci6n sinecd6quica: Cl. Bremond, J. Le Goff, J.-C. Schmitt, L'«exemplum»., dans T)pologie des sour-
ces du Moyen Age occidental40, Tournai, Brepols, (1982), pp. 115-119. 
61 Entendemos por exemplum-similitudo, lo queM.' J. Lacarra denomina allegoria, y englobamos en similitudo su 
categoria de descriptio: Lacarra, art. cit., p. 34. 
62 Para las nociones de exemplum-caso y de exemplum-enigma: Bremond, Le Goff, Schmitt, o.c., p. 46 y 127. El 
enigma no remite a! acertijo, sino a una ruptura de Ia causalidad, que se debe reconstruir mediante una pesquisa, valga el 
anacronismo, de tipo policiaco. En el <<caso», que no tiene necesariamente fonna interrogativa, se contrasta una nonna 
general (religiosa, juridica, amorosa, etc.) con una situaci6n individual, intentando salvaguardar a Ia vez Ia validez de Ia 
nonna y lo insoslayable de las circunstancias. Para una ilustraci6n que nos parece paradigmatica: Don Juan Manuel, El 
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subgeneros diferentes: el caso, el acertijo y el debate, este ultimo tan frecuente en el opusculo, y al 
que proponemos Hamar exemplum-qucestio (§§ 18/17, 19/18).63 
AI disefiar, a grandes trazos, lo que pudiera ser un programa investigador, deseamos, por de 
pronto, demostrar que la adscripci6n del texto al didactismo es una soluci6n que, lejos de zan jar el 
problema, plantea nuevos y apasionantes interrogantes. Pero tal vez no sea esto lo mas importante, 
sino el tomar conciencia del excepcional polimorfismo que caracteriza el versiculo Iuliano en el 
Laa: «per tal que de diversses maneres e de moltes compones lo Libre d'amich e amat>> (prolech). 
Por consiguiente, si se qui ere avanzar en la cuesti6n pendiente de Ia dispositio de Ia obra -el orden 
subyacente a Ia compilaci6n-, cabrfa adoptar una 6ptica mas estilfstica y menos doctrinal de Ia 
seguida hasta ahora. Una de las claves de su composici6n quizas no radique tanto en sus conteni-
dos como en su estilfstica, o sea una estrategia textual que consiste, ora en altemar formas hetero-
geneas del discurso, ora en hilvanarlas dentro de series homogeneas. A menos de andar totalmente 
descarriado -que con todo es menester contar-, nos parece que Ia elaboraci6n de una cartogra-
ffa de los subgeneros, presentes en el Laa, podrfa contribuir a elucidar el enigma de su estructura, 
soluci6n tal vez decepcionante, en su formalismo escueto, para los aficionados a! arcano, que nunca 
faltaron en Ia variopinta grey de los lulistas. 
Puede parecer extrafio que nuestro estudio sobre las fuentes, Ia materia doctrinal de Ia obra, 
tenga como colof6n una tan escrupulosa atenci6n por su manera estilfstica, segun Ia dicotomfa, ate-
nuada por Ia paronomasia, que Llull enuncia en su exordia. 64 Tal vez sea lo que se espera de un 
investigador en literatura, cuando se le abren las columnas de una publicaci6n filos6fica. Raz6n de 
mas para acabar con una nota provocadora que, trastocando el sf mil convenido del discurso sa pi en-
cia!, situe Ia falacia de un texto en !afruta o meollo, y su verdad, a! contrario, en las cascas. Mas 
exacto serf a decir que el escritor sefiero, si no tiene por que morar mas alla del bien y del mal, nunca 
deja de asentarse en Ia unidad de Ia cumbre, mas alla de Ia separaci6n entre fondo y forma, idea y 
palabra, materia y manera. 
· Vincent Serverat 
Universite Stendhal-Grenoble III 
BP25 
38040 Grenoble codex 9 
63 Se trataria de acertijos, si Ia respuesta fuese unica, pero de qu1eestiones si el interrogante puede dar Iugar -y es 
el supuesto mas habitual- a un intercambio de varios argumentos en pro y en contra, sean explicitos o implicitos, segun el 
metoda universitario del sic et non. En el caso, al contrario, no se oponen dos verdades generales, sino una verdad gene-
ral y una situaci6n particular. 
64 Ramon Llull, Libre d'Evast e [ ... ]de Blanquerna, cap. 99, OE I, p. 260-a. 
